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Resum:
Espanya, i molt sensiblement a Catalunya, 
és signifi cativa la presència i vigència dels 
plantejaments del fi lòsof alemany Friedrich Nietzsche, especialment des del 
punt de vista cultural i social. Són nombroses les traduccions i reedicions de les 
seves obres, a més de les publicacions al voltant de la seva fi gura; una activitat 
que s’inicia a les acaballes del franquisme i que s’intensifi carà en la Transició 
Espanyola, tot arribant als nostres dies. Aquesta comunicació pretén deixar 
palès com la seva obra ha ajudat a consolidar una visió alternativa de la dona, 
que en si mateixa s’allunya del discurs del nacionalcatolicisme i del marxisme. 
Les paraules del fi lòsof del martell, el seu vitalisme i la seva ruptura respecte 
als dogmes de la modernitat, han arrelat en la identitat femenina. Així, la dona 
del segle XXI, a través d’ell, adquirirà una aurèola de llibertat –inèdita fi ns al 
moment– en moltes esferes de l’existència. 
Resumen:
En España, y muy sensiblemente en Catalunya, es signifi cativa la presencia 
y la vigencia de los planteamientos del fi lósofo alemán Friedrich Nietzsche, 
especialmente desde el punto de vista cultural y social. Son numerosas las 
traducciones y reediciones de sus obras además de las publicaciones alrededor 
de su fi gura; una actividad que se inicia a fi nales del franquismo y que se 
intensifi cará en la Transición Española, llegando hasta nuestros días. Esta 
comunicación pretende poner de manifi esto de qué manera su obra ha ayudado 
a consolidar una visión alternativa de la mujer, que en sí misma se aleja del 
nacionalcatolicismo y del marxismo. Las palabras del fi lósofo del martillo, su 
vitalismo y su ruptura respecto a los dogmas de la modernidad, han arraigado 
en la identidad femenina. Así, la mujer del siglo XXI, a través de él, adquirirá 
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una aureola de libertad –inédita hasta el momento– en muchas esferas de la 
existencia.  
Abstract:
In Spain, and very remarkably in Catalonia, the presence and the validity of 
the German philosopher Friedrich Nietzsche, especially from the point of view 
of his social and cultural approaches, is signifi cant. There are many translations 
and versions of his works as well as  publications about his person. This editorial 
activity began at the end of the Franco regime, intensifi ed during the Spanish 
transition to democracy, and continues into the present. This communication 
aims to highlight the way his work helped to consolidate an alternative vision 
of women, which in itself, shies away from both  National Catholicism as well 
as Marxism. The words of the hammer philosopher, with their vitality and their 
break from the dogmas of modernity, have become rooted in female identity. 
Thus, through him, women of the 21st century  shall acquire a halo of freedom – 
formerly unprecedented --  in many areas of  existence.
LA GÈNESI DEL RECORREGUT: BREUS APUNTS INTRODUCTORIS 
SOBRE LA TRANSICIÓ ESPANYOLA
No es pot negar, d’entrada, que la Transició Espanyola constitueix un dels 
temes que més interès han despertat en el camp de la història de l’educació, i 
segurament trobaríem molts arguments per justifi car aquesta premissa. D’una 
banda, les circumstàncies certament especials i signifi catives per les quals vam 
creuar de la foscor característica d’anys sota les tesis del nacionalcatolicisme 
(1939-1975) fi ns a una espècie d’equip de govern que tractarà de liquidar i 
inhabilitar, des del punt de vista jurídic, l’entramat de l’Estat franquista. Segons 
aquesta interpretació, Espanya hauria traçat un rumb històric vers la democràcia, 
no sense viure i sentir certa sensació natural d’eufòria col·lectiva però també de 
temor. Imbuïts precisament per aquest optimisme, que es desprenia de les noves 
possibilitats de constituir-nos com a individus i col·lectius –tant des del punt 
de vista social com del polític i el cultural–, la democràcia es materialitzà en 
la Constitució del 1978, el seu punt més representatiu. Posteriorment, imatges 
com ara la confi guració del primer govern del PSOE, l’any 1982, en què no va 
obtenir la majoria absoluta –després d’un escenari de canvis de poder polític que 
va culminar amb el fallit cop d’estat del 23-F, produït l’any anterior– semblaven 
ensorrar qualsevol resquícia d’incertesa tot i que no aconseguien respondre a 
tots els fronts oberts. Aquesta mena de renaixença de l’esperit democràtic i de 
llibertats en la història contemporània –que ens portarà a actituds pròximes a la 
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socialdemocràcia més enllà de l’any 1992– produïen l’efecte o la sensació de 
trobar-nos a un nivell d’estabilitat equiparable al de les grans nacions europees. 
D’altra banda, el rumb històric peculiar evidenciava notables diferències, tot 
deixant entreveure la singladura en què residien les causes principals d’aquesta 
desviació. 
Els anys immediatament anteriors als de la Transició –especialment els que 
van del 1960 al 1975– es posà de manifest un desplegament del desenvolupament, 
el consumisme i la tecnocràcia, i un procés d’industrialització accelerat, 
desproporcionat i excessivament concentrat i focalitzat1. La imatge és la del 
gegant amb peus de fang, en ple panorama internacional de recessió econòmica 
produïda bàsicament per la crisi de petroli (1973).  
Tal vegada, sens dubte, la secularització i l’escissió entre l’Església i l’Estat 
–i el consegüent retrocés progressiu del cristianisme–, i la consagració d’un 
nou marc amb unes noves regles de joc pel que fa a les llibertats individuals, 
col·lectives i d’associació, semblaven poder oferir una situació certament molt 
favorable per catapultar reformes d’abast pedagògic, que des de feia anys certs 
sectors estaven promovent a favor d’una renovació educativa i pedagògica al 
nostre país. Justament, la infl uència de les revoltes del maig del 68 va promoure 
la rehabilitació acadèmica de la fi gura de Nietzsche, i en aquest sentit, s’ha de 
destacar i subratllar el pensament de Michel Foucault –en l’estela de Heidegger– 
i la seva entrada al Collège de France el 1970. Si Nietzsche havia proclamat 
la mort de Déu, que era, a la vegada, la mort de la metafísica, de la identitat 
personal, de la raó científi ca i del sentit de la història, Foucault i Levi-Strauss 
–aquest últim també integrant del Collège de France–, en canvi, vaticinaren 
la mort de l’home. Es feia necessària, per tant, l’emergència d’un nou model 
d’home, i per extensió, de dona. 
NIETZSCHE I LA TRANSICIÓ: VIES D’ENTRADA A ESPANYA 
DEL “FILÒSOF DEL MARTELL” 
Malgrat que Nietzsche ja s’havia capfi cat en vida a Catalunya –per mediació 
de la fi gura del poeta Joan Maragall2–, no podem parlar de presència o infl uència 
sòlida al nostre país fi ns gairebé setanta anys després. Així, a fi nals de la dècada 
1 Lozano, Claudio. “La Educación en España 1945-1992”. A: LOZANO, Claudio; PUIGGRÓS, Adriana. 
Historia de la Educación Iberoamericana. Buenos Aires: Miño y Dávila Editores, 1995, p. 283.
2 El 1893, Joan Maragall va escriure un article sobre Nietzsche al Diario de Barcelona, però no va ser ac-
ceptat. Posteriorment, el va reelaborar i el va publicar en català a L’Avenç. El 1898, Joan Maragall publicà 
a la revista Catalònia una traducció de fragments de Així parlà Zaratustra. 
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dels anys seixanta, concretament el 1967, apareix l’obra Nietzsche en España, 
d’Esteve Gonzalo Sobejano, on es focalitza la infl uència del fi lòsof alemany des 
del punt de vista literari i especialment centrada en dos períodes signifi catius 
de greu crisi de valors: el desastre del 98 i la Primera Guerra Mundial (1914-
1918), amb la consegüent infl uència posterior sobre la generació d’Ortega i 
Gasset. D’altra banda, amb posteritat, a les primeries dels setanta, en l’últim alè 
del franquisme, autors com ara Fernando Savater, Miguel Morey i Eugeni Trías 
consolidaren el moviment intel·lectual neonietzscheanismo3 com a alternativa de 
renovació espiritual davant l’ortodòxia comunista, el cientifi cisme i la rigidesa 
acadèmica imperant a l’època. La lectura que es farà de Nietzsche al nostre 
país –especialment per part de les noves avantguardes universitàries– serà molt 
limitada si atenem a la presència de referències explícites. Malgrat tot això, la 
reactualització de la seva obra respondrà més aviat a l’aparició de tot un conjunt 
de complexitats culturals que deriven del maig del 68 –tot i l’endarreriment amb 
què va arribar al nostre context– que preanuncien símptomes i evidències d’una 
nova realitat: “porque nos son literalmente indigeribles, porque, en medio de 
la universal trituración de la maquinaria cultural, nadie logra masticar ese 
bocado”4. En defi nitiva, el fi lòsof esdevé una de les principals claus: “No podemos 
plantear la lectura esencial de Nietzsche desde sí mismo, sino desde nosotros. En 
nuestros días Nietzsche aparece como un catalizador de las perplejidades que 
nos obsesionan.”5 
A partir del 1971, amb la traducció de l’obra Ecce Homo: como se llega a 
ser lo que se es a càrrec de Sánchez Pascual6 i publicada per Alianza Editorial, 
s’inicia un cicle de traduccions i publicacions dels llibres de Friedrich Nietzsche 
que es perllongà, en aquesta primera etapa, fi ns l’any 1975 –dins d’un escenari 
polític d’inestabilitat i de certa escalada terrorista–, on el missatge arrela en 
3 Savater, Fernando. Así hablaba Nietzsche. Barcelona: Áltera, 1996, p. 7. Vegeu una altra de les obres 
rellevants d’aquest moviment: TRÍAS, Eugeni; SAVATER, Fernando [et al]. En favor de Nietzsche. Madrid: 
Taurus, 1972.   
4 Savater, Fernando. Así hablaba Nietzsche. Barcelona: Áltera 1996, p. 16-17. 
5 Savater, Fernando. Así hablaba Nietzsche, p. 18. 
6 Vegeu les traduccions realitzades per Sánchez Pascual, Andrés, a Alianza Editorial: Ecce homo: como 
se llega a ser lo que se es (1971), Así habló Zaratustra: un libro para todos y para nadie (1972), La Ge-
nealogía de la Moral: un escrito polémico (1972), El nacimiento de la tragedia o Grecia y el pesimismo 
(1973), Crépusculo de los ídolos o Cómo se fi losofa con el martillo (1973), El Anticristo: maldición sobre 
el cristianismo (1974) i, fi nalment, Más allá del bien y del mal: preludio de una fi losofía del futuro (1975). 
Altres obres d’interès són: Jiménez, Luis. Nietzsche. Barcelona: Labor, 1972. Savater, Fernando. Conocer 
Nietzsche y su obra. Madrid: Dopesa, 1979.
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la necessitat de constituir-nos –partint de la premissa de Píndar– com a éssers 
autònoms, incomparables: “aquells qui s’atorguen a si mateixos una llei, aquells 
qui es creen ells mateixos!”7 Per això, la relectura de Nietzsche en aquest moment 
històric sembla reafi rmar-nos vers l’esfera de l’individu i la dimensió crítica i 
creativa de la llibertat humana, en una atmosfera d’hedonisme i relativisme mal 
entès. En aquesta conjuntura, el segle XX havia estat testimoni del trencament 
de la idea mateixa d’humanitat i, per defecte, de comunitat humana. Tot plegat, 
per mediació de l’obra de Nietzsche –amb la intervenció d’un altre dels fi lòsofs 
de la sospita, Freud, que va fonamentar les seves interpretacions entorn a la 
lògica i la gramàtica però també al mite i la tragèdia– s’obria el retorn d’una 
fi losofi a de la corporeïtat. Tots dos varen contribuir a la consolidació de la idea 
que del cos sorgeix el coneixement, i aquest precisament és fruit no únicament de 
dolors, sinó també de plaers. Amb això, s’aconsegueix trencar amb el dualisme 
cos-ànima –herència de l’orfi sme, del platonisme i del cristianisme– i amb la 
interpretació del cos com a sinònim de pecat. 
Precisament, la presència de quelcom fi siològic i corporal en Nietzsche és 
fonamental per entendre la seva pròpia activitat creadora i serà a partir d’aquest punt 
que sorgirà la resposta afi rmativa a la vida: el sí a la vida. No és difícil pensar que 
això desencadenà, a les acaballes dels anys setanta i inicis de la dècada dels vuitanta, 
tot un conjunt de fenòmens i moviments orientats a la reivindicació de la identitat 
i la vivència sexual, molt especialment des d’actituds pròximes a l’anarquisme, on 
Nietzsche passa a ser una lectura de capçalera. Així, es fa palpable, entre d’altres 
aspectes, la introducció en les escoles i famílies d’una incipient educació en la 
sexualitat, una nova manera d’experimentar i articular el cos en els espais privats 
i públics de la societat –un cas il·lustratiu d’això seria la pràctica del nudisme– i la 
consolidació de tot un nou culte al cos amb un rerefons marcadament comercial. 
Amb tot, l’escepticisme inherent al pensament de Nietzsche –en aquest cas en 
concret pel que fa als drets humans, la igualtat de sexes i fi ns i tot a la remuneració del 
treball– toparà amb les esperances i iniciatives canalitzades per mediació de discursos 
pedagògics de caire progressista, que aniran perdent embranzida a les acaballes de 
la dècada dels anys setanta al mateix ritme que s’estén un nou model de societat: la 
societat postmoderna o modernitat líquida8.
7 Nietzsche, Friedrich. La gaia ciència. Barcelona: Laia, p. 293. 
8 L’any 1979, Jean-François Lyotard (1924-1998) va publicar La condition postmoderne. Rapport sur le 
savoir, editat per Les Editions de Minuit, una obra que es consolidà com un clàssic del pensament contem-
porani en la nova era postindustrial.
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LA SITUACIÓ DE LA DONA EN LA TRANSICIÓ ESPANYOLA
En el transcurs de l’any 1975, aparegué en el nostre context la reedició 
signifi cativa de La condición social de la mujer (1919), de Margarita Nelken, fet 
que va possibilitar a Maria Aurèlia Campmany assenyalar en el pròleg d’aquesta 
edició, la precarietat i la debilitat de les arrels ideològiques del feminisme a 
Espanya. En aquella ocasió, Campany ens alertava dels possibles perills d’aquest 
plantejament, en el sentit que les reivindicacions podrien limitar-se estrictament 
al context més immediat. Per bé que era important una àmplia llibertat de treball 
i la independència econòmica en el cas de la dona, no menys important era 
el seu reconeixement per part de les instàncies jurídiques. Tal vegada, durant 
pràcticament quaranta anys, la dona havia estat exclosa dels cercles directes de 
producció cultural i dels canals de participació social i històric, d’ençà que el 
1940 Franco havia encarregat a Acció Catòlica i a la Secció Femenina –aquesta 
última liderada per Pilar Primo de Rivera– la recristianització de la dona.  
Mentrestant, El segon sexe, de Simone de Beauvoir, que es publicà a França 
l’any 1949, fou inclòs en l’índex de llibres prohibits per l’Església, i no arribà 
a Espanya fi ns al 1962. Si més no, la confecció de la identitat femenina anà 
consolidant-se progressivament com una de les preocupacions per part de la dona 
a Espanya. Posteriorment, però, obres com Cuatro ensayos sobre la mujer, de 
Carlos Castilla del Pino (1967), van tenir un cert efecte de sensibilització vers el 
problema específi c de la dona i un ressò entre els homes demòcrates i socialistes 
que estaven lluitant clandestinament contra el franquisme. La preocupació per la 
recerca i la investigació històrica apareixia sota una nova forma de consciència 
de determinants grups socials9. Progressivament, es va anar intensifi cant aquest 
intent de recuperació de la memòria i identitat històrica de la dona –des d’una 
plataforma eminentment socialista– i, més específi cament, del període que 
abraçava els anys de la Segona República i de la Guerra Civil, amb el rerefons 
d’un feminisme d’arrel anarquista i llibertari. 
Fet i fet, el 1975, amb motiu de l’Any Internacional de la Dona, van tenir lloc 
a Madrid Las Primeras Jornadas Nacionales por la Liberación de la Mujer, on 
es van produir obertes discussions entre les diferents escissions. D’una banda, el 
moviment feminista, i, de l’altra, les tendències feministes. El feminisme, en els 
9 Entre altres, vegeu: Laffi te, María. La mujer en España: cien años de su historia (1860-1960). Madrid: 
Aguilar, 1964; Campmany, Maria Aurèlia. El feminismo ibérico. Barcelona: Oikos-tau, 1970; Capel, Rosa 
Mª. El sufragio femenino en la II República, Granada: Universitat de Granada, 1975; Alcalde, Carmen. La 
mujer en la guerra civil española. Madrid: Cambio 16, 1976.  
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seus orígens, aspirava a l’alliberament complet de la dona sota l’estructura i la 
dependència que generava el capitalisme. No és estrany que s’acabés confonent, 
en gran mesura, la simple igualtat de drets amb la igualtat real, orientant-se el 
moviment cap a la minoria de dones que excepcionalment podien escapar-se 
de la condició comuna del seu sexe en la societat establerta. Paral·lelament, 
era freqüent que aquests plantejaments convergissin en l’òptica de la lectura 
marxista, fet que implicava admetre l’existència dels condicionants de la família 
burgesa i l’acceptació de l’emancipació real de la dona en clau de socialització 
dels mitjans de producció. Aquest esdeveniment suposava, consegüentment, la 
desaparició i substitució de l’economia domèstica familiar per la integració dins 
l’horitzó de l’economia socialitzada. Amb seguretat, aquest havia estat un dels 
principals nuclis de discussió després de la mort del general Franco, on l’eix 
transitava entre les dones obreres que pertanyien a partits, faccions o sindicats 
pròximes a aquestes posicions marxistes, i aquelles altres dones de l’esfera de la 
burgesia o petita burgesia que intentaven fugir de qualsevol pretensió de lectura 
en clau del discurs de classe social. Òbviament, aquest feminisme de tipus burgès 
–incloent-hi aquells sectors de tendències més revolucionàries o rupturistes– 
buscava separar la dona treballadora de les organitzacions proletàries, tot 
defugint d’una visió dels confl ictes de sexe i gènere en base al moviment obrer.
Aquest debat es traslladà al maig de l’any següent, a les Jornades Catalanes 
de la Dona Internacional, que tingueren lloc a la ciutat de Barcelona. Fins al 
moment, ni tan sols les mateixes dones s’havien plantejat l’exigència d’autonomia 
per poder arribar a instrumentalitzar els objectius i les demandes. Així, moltes 
de les reivindicacions es concentraven en barriades i zones que demanaven una 
millora de les seves condicions de vida, i en la immensa majoria de les ocasions 
eren promogudes pel col·lectiu femení. Això va desencadenar que durant anys, 
dins del context de les forces antifranquistes, es prioritzessin els objectius de 
caràcter ciutadà davant les reclames associades a la condició de la dona. 
Amb el transcurs del temps, però, aquest feminisme va adquirir una gran 
polifonia de registres, on es combinaren, d’una banda, elements ideològics de 
forta arrel hel·lenística –hereves del recorregut genealògic de Nietzsche– i, de 
l’altra, autors i autores que eren fi lls i fi lles de l’idealisme i del romanticisme 
europeu. L’arrel il·lustrada rebia ara, a més, la infl uència d’autors procedents 
de la crítica o la ressaca postmoderna –com per exemple Foucault o Deleuze–, 
fet que desencadenà que les demandes exigissin tant plaers del cos com del 
coneixement. Es renuncià al lema del maig del 68, “quelcom personal és 
polític”. La mirada se centrà en la interiorització quasi persistent de l’element 
subjectiu, dins del marc de l’esdevenir històric, i en el cas de Nietzsche, també de 
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la conjuntura individual de caire biològic i fi siològic. Així doncs, el trencament 
i la ruptura amb el sistema patriarcal era ja del tot defi nitiu. Era ben palès que 
l’autoreconeixement i el procés de confecció de la identitat de la dona ja no 
necessitaven els vectors il·lustrats d’igualtat i equitat amb relació al referent 
masculí. 
Altrament, en les eleccions legislatives de l’any 79 s’experimentà el triomf 
dels partits polítics d’esquerres a molts municipis i, paradoxalment, això no es va 
traduir en un increment real de la dona en institucions de tipus parlamentari. Els 
principals partits i coalicions polítiques, de nou, no es varen fer ressò d’aquestes 
proclames en favor de la dona, i la democràcia, per tant, va ser testimoni del 
declivi d’aquests plantejaments. Davant les mostres de reivindicació de la dona, 
que cercaven una societat en la qual homes i dones gaudissin dels mateixos 
drets i obligacions, van ser posicions més adreçades a aquesta diferenciació, 
identifi cació i autoconsciència les que van prendre el protagonisme. El desencís, 
amb relació a la indiferència dels poders polítics respecte a aquests plantejaments, 
va promoure que moltes deixessin de banda la seva militància als grans partits 
polítics i dirigissin els seus interessos vers a temes com ara el llenguatge, 
l’avortament, la violència, les agressions, el lesbianisme, etc. L’any 1982, era 
notable ja la dispersió en les reivindicacions. I és que la immensa majoria de les 
organitzacions i associacions no disposaven d’un ideari polític defi nit, i el ventall 
anava des de posicions que emfatitzaven el tret diferencial fi ns a unes altres més 
associades a la condició i la llibertat sexual. Ambdues eren un signe més que 
evident de la postmodernitat vaticinada anys enrere pel mateix Nietzsche. 
Això establert, no és debades dir que aquesta realitat ha possibilitat l’aparició 
de lectures com ara la de Susana Münnich10, que s’ha servit de tres de les moltes 
veus que de Nietzsche es poden extreure, per plantejar una revisió de la seva obra 
al voltant de la visió acadèmica de la dona, l’emancipada i la dona-veritat. Per 
comprendre aquesta situació, hem de recordar la profunda crítica de Nietzsche 
a la modernitat, a l’historicisme, a la política, a l’Estat, al sistema democràtic o 
al sistema educatiu alemany. Si bé la lluita de les dones per la igualtat de drets 
era i és un aspecte essencial de la política contemporània, Nietzsche manifesta el 
seu desacord, en la mesura que suposa una disgregació dels instints femenins i 
un desafemellament, equiparant així la dona a les bestieses del mascle europeu. 
Una de les seves manifestacions més expressives la trobem a l’aforisme 239 de 
Més enllà del bé i de mal: “On l’esperit industrial ha derrotat l’esperit militar i 
10 Münnich, Susana. “En torno a la frase de Nietzsche ‘la verdad es mujer’”. Convivium, núm. 9 (segona 
sèrie) (1996), p. 77-91. 
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aristocràtic, la dona s’esforça per obtenir una independència econòmica i jurídica, 
com ara la que pot tenir una dependenta de comerç: ‘la dona com a dependenta’ 
diu en el portal d’aquesta societat moderna que es construeix avui. Si bé la dona 
es va apoderant de nous drets, aspira a ‘dominar’ i escriure la paraula ‘progrés’ 
de la dona en totes les seves banderes i estendards, s’aboca amb temible precisió 
cap a l’antítesi de tot això: ‘la dona va cap enrere.’”11 Tot amb tot, la suposada 
misogínia de Nietzsche més aviat representa el seu esforç per allunyar la dona del 
camí i el paradigma de la modernitat –a Espanya això s’accentuà a les darreries 
del franquisme i naixement de la Transició–, de la visió patriarcal amb relació a 
la seva pròpia situació i assegurar un veritable i autèntic progrés més enllà de la 
deformitat general d’Europa. 
Tanmateix, l’erosió profunda i interna que havia experimentat la legitimitat 
del saber –escletxa per on es fi ltra la imatge de Nietzsche– genera la pèrdua dels 
metarrelats i la consagració de la narrativitat i de la diferència. La pluralitat de 
mirades en lloc de la singularitat han desembocat en el gir lingüístic: “la lògica 
postmoderna emfasitza la importància del dissens i de la diferència, és a dir, 
l’acceptació de l’existència de la pluralitat d’un munt de jocs de llenguatge.”12 
Tal vegada és en aquest punt que l’herència de Nietzsche adquireix tonalitats més 
altes, davant la institucionalització de les reivindicacions de la dona i l’apropiació 
d’aquestes per part dels organismes polítics, amb una clara vocació de control.  
No endebades, el mètode genealògic de Nietzsche possibilità en la Transició 
una lectura dels referents grecs clàssics, alhora que inaugurà un itinerari al 
voltant de l’individu, el subjecte, la ciutadania i la condició de la dona, que arriba 
fi ns als nostres dies –no obstant això, en aquest punt cal subratllar la presència 
i la persistència de Michel Foucault– i que s’estén més enllà de fi tes i objectius 
exclusivament en el pla polític i judicial, tot proporcionant noves formes 
d’habitar en el món. 
NIETZSCHE I LA VOLUNTAT DE PODER: 
LA CONSOLIDACIÓ DE LA IDENTITAT FEMENINA
En aquest sentit, per a Nietzsche la qüestió de la dona entre els grecs és un 
fenomen multiforme no exempt de certa contradicció. Un d’aquests itineraris 
va en la direcció de la dona com a imatge de saviesa o divinitat en munió, 
11 Nietzsche, F. Més enllà del bé i del mal. Barcelona: Edicions 62, 2001, p. 219. 
12 Vilanou, Conrad. “Lyotard i La condició postmoderna: vint-i-cinc anys després”. Temps d’Educació, núm. 
29 (2005), p. 297. 
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per exemple, amb gaia, tal com succeeix amb l’ecofeminisme, on es vincula 
l’alliberament de la dona amb el respecte als valors ecològics. Així, Nietzsche ja 
havia expressat l’anhel vers la cosmovisió dels autors de la Grècia clàssica, on tant 
la veritat, com l’ètica, la naturalesa i les manifestacions d’ordre estètic residien 
en allò inefable, innombrable, lluny de la “llum” de la raó. Sota la instauració del 
platonisme –i posteriorment, del cristianisme– s’esborra i s’elimina la concepció 
de la physis, allò del que s’havia nodrit el pensament mitològic, previ al logos, i 
que era producte de la naturalesa. La consolidació del logos havia comportat al 
mateix temps el triomf d’un antropomorfi sme que defensava la supeditació de la 
naturalesa al pensament i l’acció humana, i la lliure explotació d’aquesta. 
La representació de la dona com a divinitat ha de conviure amb la imatge 
també de la dona en clau de procreació, i el sentit de força curativa esdevé una 
de les prioritats dintre del conjunt de la República platònica. Sobre les seves 
“fràgils” esquenes es dipositen el somni de les generacions futures. La dona de la 
polis grega, com a mare, havia de viure en la foscor, entenent aquesta des de la 
perspectiva de l’embranzida i l’impuls polític a la vegada que la seva fi ta o telos 
suprem així ho exigia. 
Altrament, Nietzsche havia denunciat la dependència i l’esclavitud de la dona 
sota l’aparell administratiu de l’Estat. Aquesta havia tractat d’emancipar-se però 
tractant d’explicar a l’home l’essència de la dona en si, fet que, sens dubte, era un 
signe deplorable de la crisi a Europa. La dona com a sinònim de pecat sexual havia 
caigut en la teranyina d’un model educatiu orientat exclusivament a la virginitat, 
la castedat i la maternitat: “Tothom està d’acord a educar-les de la manera més 
ignorant possible in eroticis i a inculcar en elles una profunda vergonya enfront 
d’aquests temes, com també a infondre a llurs ànimes la impaciència i l’evasió 
més manifestes davant la mera indicació de les coses.”13 Per tant, forçosament: 
“Pel que fa a aquest tema, les dones han de conservar llur ignorància en el fons del 
cor.”14 A partir del matrimoni, es desencadena per Nietzsche “una contradicció 
amor i vergonya, ha de sentir com si fos una sola cosa embadaliment, lliurament, 
obligació, compassió i horror tocant al veïnatge inesperat de Déu i de la bèstia, 
com també moltes altres coses!”15 Això suposa, pel fi lòsof del martell, que les 
dones caiguin inexorablement en la superfi cialitat i la irrefl exió. Tan sols l’amor 
de la mare envers els seus fi lls –que “és un amor comparable a l’amor de l’artista 
13 Nietzsche, Friedrich. La gaia ciència. Barcelona: Laia, 1984, p. 136.
14 Ibídem.
15 Ibídem.
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envers la seva obra”16– sembla poder proporcionar una taula de salvació a la dona 
davant l’imminent naufragi. La dona havia estat amanyagada en primera instància 
pel cristianisme, després per l’esperit entusiasta del segle XVIII i fi nalment per 
les idees modernes. En contraposició, ell reivindica “La dona és tan artista...!”17, 
davant la imatge femenina del seu temps, on la dona renuncia incondicionalment 
als seus propis drets, on l’amor i l’entrega amb relació a l’home constitueixen la 
seva única fe, tal com succeí durant l’ostracisme que representà el franquisme. 
Tal vegada, Nietzsche sembla deixar entreveure que el principal enemic de la 
dona ha estat ella mateixa, i és en aquest punt que la seva lectura ha generat una 
gran polèmica.  Si reprenem el fi l anterior, s’ha sostingut, amb freqüència, una 
perspectiva altament misògina, limitant la seva aportació fonamentalment al sentit 
estrictament literal que ens proporcionen les seves paraules. En determinades 
ocasions, la dona representa, als ulls del fi lòsof alemany, la contrapartida de 
les tensions que carreguen de responsabilitats les feixugues espatlles dels 
homes, aportant lleugeresa, despreocupació, ociositat –en clau evidentment no 
pejorativa– respecte de la llosa dogmàtica de la metafísica. La dona és mare en 
potència però al mateix temps, segons el vitrall a través del qual es contempli, 
esdevé un valor real, que no és sempre sinònim de debilitat amb relació a l’home. 
Si atenem al vitrall del cristianisme, la dona esdevé potència castradora, ja que 
preval la distància que imposa la veritat d’arrel dogmàtica al mateix temps que, 
d’altra banda, l’allunya de la instància formativa de la visió de dona-vida18.
Tanmateix, l’òptica platònica-cristiana de la condició femenina s’associa, 
segons el parer de Nietzsche, a la inactivitat i la passivitat. De fet, la dona en la 
mesura que s’endinsa en l’univers d’absència total de moviment, progressivament 
ho fa també en la dimensió de la inaccessibilitat. A partir d’aquest punt, 
l’acció prenia distància amb relació a la pròpia vida o existència, que era una 
de les principals preocupacions de Nietzsche. La imatge de la dona i l’home 
es degenerava per ingerència dels pressupostos religiosos fonamentalment, 
augmentant així poderosament la inefi càcia i inutilitat de les seves potencialitats 
vitals. La seva proposta –tal com apuntaran els moviments de defensa de la dona 
davant del desencís de la Transició– rau en la confi guració de dues essències 
diferents –la femenina i la masculina– sense cap tipus de superioritat de l’una 
sobre l’altra. 
16 Nietzsche, Friedrich. La gaia ciència. Op. cit., p. 137.
17 Nietzsche, Friedrich. La gaia ciència. Op. cit., p. 343.
18 Nietzsche, Friedrich. La gaia ciència. Op. cit., p. 299: “Sí, la vida és una dona!”
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En qualsevol cas, arran d’un dels seus aforisme, la veritat és dona19, volem 
concloure la present comunicació amb la intenció de posar sobre la taula molts 
dels dubtes que genera el concepte de veritat com a constructe metafísic. 
L’equiparació de la dona a la veritat presenta inevitablement mostres de profunda 
ambigüitat, fet que implica abordar la premissa amb força delicadesa. Talment, 
sembla que es donés la incompatibilitat entre una tonalitat marcadament 
patriarcal i conservadora, i una necessitat de defugir cap a una transvaloració 
o desconstrucció de tots els valors establerts, que tradicionalment han estat 
lligats a l’àrea masculina. La resolució ens condueix a una signifi cació de veritat 
que és polièdrica, que engloba diferents fenòmens històrics i existencials, tot 
representant de manera metafòrica el caòtic esdevenir de la vida i la lluita de 
l’individu per la seva pròpia autodefi nició. 
19 “Tal vegada la veritat és una dona que té raons per no deixar veure les seves raons.” Nietzsche, Friedrich. 
La gaia ciència. Op. cit., p. 45.
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